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El Quinto Centenario: Perspectivas 
Felipe Martínez 


En el Once Ahau se comienza con la cuenta del tiempo]... ]. Solamente por 
un tiempo perverso, por los perversos sacerdotes, fue que entró en nosotros 
el cristianismo. Porque los muy cristianos llegaron aquí con el verdadero 
dios; pero ese fue el principio de la miseria nuestra, el principio del tributo, 
el principio de la limosna, la causa que comenzara la discordia oculta, el 
principio de las luchas con armas de fuego, el principio de los atropellos, el 
principio de los despojos de todo, el principio de la esclavitud por las 
deudas, el principio de la muerte por la espada, el principio de continua 
reyerta, el principio del padecimiento. Fue el principio de la obra de los 
españoles y de los padres [sacerdotes católicos] [...] 


Introducción 

En octubre de 1992 se cumplirán 500 años del desembarco de Cristóbal Colón 
en este hemisferio. Este evento histórico ha generado y sigue propiciando un 
apasionado debate.? El mismo se complica cuando, bajo los auspicios de España 
y Portugal, se propone la "celebración" de los 500 años del "descubrimiento". La 
contienda surge de la interpretación que se hace de este evento cinco siglos más 
tarde. Estamos ante dos sectores "desencontrados"3 De un lado, encontramos a 
aquellos que, interpretando la historia desde la llegada de las carabelas, entienden 
--y triunfalmente pregonan-- que dicha llegada constituye el "descubrimiento" de 
América. Ello es razón para "celebrar". Al "celebrar" desean recordarles a los 
demás países europeos que España fue una vez una gran potencia y que el sol 
nunca se pone sobre el imperio español.* A este sector le hace coro el grupo 
"hispanista" que quiere revivir y sentirse orgulloso de sus raíces espaiiolas.° Estos 
han tomado la ofensiva a nivel popular, especialmente en la prensa a medida que 
se avecina el 1992. La evidencia la constituye la propaganda alusiva a la 


1. Tomado de la Profecía de Chilam Balam de Chumayel, en MLL. Portilla, El reverso de la conquista 
(México 1978), p. 86, citado por E. Dusscl, «Las motivaciones reales de la conquista», Concilium 
26:232 (Noviembre 1990), p. 414. 

2. Véase mi artículo «Churches and the Quincentennial», Christianity and Crisis 51:1 (1991) pp. 10- 
11. Aquí se hace imposible poder incluir la cantidad voluminosa de literatura publicada en torno a 
este enconado debate. Sin embargo, esperamos publicar prontamente un ensayo bibliográfico que 
incluirá una breve discusión de la literatura relacionada con este tema. 


3. Para un análisis de los actores involucrados en esta apasionada disputa refiérese a mi artículo 
«Churches...», ibid. 

4. R. Montoya, «500th Anniversary: The Spanish Perspective», Latinamerica Press, 3 May 1990, p. 
5. Ya nos lo expresaba muy bien I. Ellacuría: «lo que más les interesa a los que conmemoran, desde 
esa Óptica grandilocuente, es engrandecerse ellos mismos, es poder decir: "¡qué gran cosa hicimos!, 
es poder contar y cantar las glorias de esto tan grande que hicieron”, «Quinto centenario de América 
Latina: ¿Descubrimiento o encubrimiento?», Revista Latinoamericana de Teología 7:21 (Septiembre- 
Diciembre 1990), p. 271. 

5. Véase Montoya, «Latin America: 500 Years of Conquest» en Latinamerica Press, 28 April 1990, 


p. 5: 
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conmemoración del quinto centenario. Proponen éstos, entre otras cosas, 
rememoraciones nostálgicas de grandezas pretéritas del invasor” y elecciones para 
dar voz a las poblaciones indígenas originales existentes.” Para completar el 
"monumento a la incoherencia" que éstos continuan levantando, ahora quieren 
disfrazar "la ocupación", saqueo, pillaje, explotación y esclavitud que se inician 
concurrentemente en este hemisferio en 1492, con los vocablos "encuentro de dos 
culturas"? De lo que podemos hablar hoy es más bien el desencuentro” O 
enfrentamiento. 

Por el otro lado, nos topamos con aquellos que, luego de un examen crítico 
y riguroso de la historia, argumentan y contienden --desde el reverso de ésta-- que 
en 1992 no hay nada que celebrar como se propone a nivel oficial. El otro sector 
ha estado articulando “las voces de las victimas" en una manera consistente a 
través de diversos medios como encuentros, declaraciones, resoluciones y la 
voluminosa cantidad de literatura publicada en los pasados años. 


Notas preliminares 
Todo esto nos lleva a considerar lo que constituye aquí nuestra preocupación 
principal. Nos preguntamos, en 1992, ¿habrá algo que celebrar? Si hubiera algo 
que celebrar, ¿celebrar qué? En otras palabras, ¿que perspectivas nos presenta la 
conmemoración del quinto centenario de América? Al intentar responder a estas 


6. En Puerto Rico, por ejemplo, en octubre del año pasado se invitó en forma ‘triunfalista’ a la 
comunidad puertorriqueña a "celebrar" las «Grandes Fiestas de América». Véase mi artículo 
«Habrá algo que celebrar», Claridad 23-28 noviembre 1990, p. 31; «1992: What's to celebrate?», en 
Christianity and Crisis 51:1 (February 4, 1991) pp. 10-12; G. Golden, «Explorer Exploited: 500th of 
Columbus Trip is Making Waves», The Dallas Morning News, 10 November 1986, pp. 1, 7A; 
«Portugal Fears Spain Hogging Glory for Discoveries», en The Atlanta Journal and Constitution, 7 
January 1990, p. C4. 


7. Véase, Montoya, «Latin America...», op. cit, p. 5. 
8. Véase D. Ribeiro, «El pueblo latinoamericano», Concilium 26:232 (Noviembre 1990) p. 393. 


9. Esta posición sugiere la idea de que las culturas que llegaron a este hemisferio eran homogéneas 
y que aquí sólo había una cultura homogénea. La misma historia escrita con mano blanca por el 
invasor revela entre otras cosas la cantidad de culturas que coexisten este hemisferio, y la inmensa 
cantidad de lenguas que se hablaba. Algunos señalan hasta 137 lenguas distintas. 


10. Este nuevo subterfugio es acuñado y promovido por las Comisiones del Quinto Centenerio 
inauguradas por el Rey Juan Carlos de España en 1984. Ello ha escandalizado, insultado y creado 
malestar entre las comunidades aborígenes de este hemisferio. Véase, J. Ross, «Encounter of Two 
Cultures», en Latinamerica Press, 3 May 1990, p. S. 


11. Más bien podría catalogarse de "encontronazo" puesto que al pasar juicio sobre los efectos que 
ha tenido en nuestro hemisferio aquel primer "encuentro", "descubrimos" la demogogia de aquellos 
que quieren "encubrir" la historia del "otro" por considerarla, como dice M.V. Llosa, de poca 
relevancia 0 "propósitos poco prácticos”. Véase «Questions of Conquest: What Columbus Brought 
and What He Did Not», en Harpers 281:1687 (December 1990) pp. 45-53. Véase la contraparte en 
mi artículo «1992...», op. cit., pp. 10-12. 


12. Los encuentros y reuniones que se han venido celebrando en los últimos años, de los cuales sólo 
incluímos unos cuantos por motivo de espacio, nos revelan los reclamos planteados por las víctimas 
de esa otra historia que se pretende triunfalmente celebrar. Como se advierte, este sector se opone. 
tenazmente a la llamada "celebración", pues entre otras cosas ello constituiría asentir con la invasión, 


conquista, destrucción de culturas, el desconcierto y confusión sembrados por el conquistador en este 
hemisferio a raíz del proceso colonia! impuesto por la fuerza. 
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interrogantes prestaré especial atención al entendimiento que se tiene del 

descubrimiento" y su correlativo "encubrimiento", desde dos planos: el oficial y 
el que surge desde el "otro". Con la salvedad que, aquí no pretendemos recordar 
el pasado con nostalgia queriendo rehacer la historia, pues está bien claro para 
nosotros que "la conquista de América es uno de los eventos más significativos en 
la historia de la humanidad".** Tampoco en forma idealista pretendemos sugerir 
prescripciones para situaciones que tienen tan honda historia. Más bien se trata, 
como nos dice el teólogo peruano Gustavo Gutiérrez, de liberarnos de nuestros 
prejuicios, interpretaciones estrechas. Intentamos aquí liberarnos "de los 
ocultamientos interesados que hacen de nuestro pasado una hipoteca que aprisiona 
en lugar de convertirlo en un impulso para la creatividad".!4 Desde este horizonte 
--a partir de las víctimas, desde "el otro"-- buscamos tener una comprensión más 
a fondo de nuestra historia y de la clase de sociedad en que vivimos ahora en el 
presente. Esa comprensión nos provee las pistas para "abrir camino al andar" 
hacia el futuro, por supuesto, a partir de una praxis histórica concreta. Al mismo 
tiempo que nos ayuda a comprender mejor los retos que esta historia --pasada y 
presente--nos plantea en la nunca conclusa tarea de construir una sociedad distinta 
a la actual. De aquí que nos atrevemos a proponer que: el reto a examinar nuestra 
historia desde el reverso lo emprendemos en función del presente, no buscando 
presentar sencillamente un mosaico ante el cual nos quedemos momificados, mas 
en función, solidaridad con las víctimas de todos estos procesos históricos y en 
función del proyecto de liberación --la nueva sociedad que se va creando con 
dolores de parto. 


¿Algo qué celebrar?: ¿Descubrimiento o encubrimiento? 

La historia escrita desde las "carabelas", desde Europa y con mano blanca, 
ha presentado la llegada de Cristóbal Colón a las playas de la Hispañola en 1492 
como un "descubrimiento". A medida que nos vamos a adentrando en el famoso 
mito del descubrimiento vamos "descubriendo" que la propuesta celebración -- 
desde la perspectiva oficial-- no implica otra cosa que festejar la toma de posesión, 
el asalto, la invasión y el expansionismo europeo. P "Descubrir" y "tomar posesión" 
fueron actos concurrentes, fue un acto de "dominio", de proclamación de soberanía 
del estado hispánico en la persona del rey. 1ó Quienes llegan en sus carabelas 


13. L.N. Rivera Pagán, Evangelización y violencia: La conquista de América (San Juan, Puerto Rico: 
Editorial Cemí, 1990) p. 27. Citando a F. Miró Quesada, Rivera Pagán señala que "no puede 
negarse... que el descubrimiento de América, y luego su conquista, son acontecimientos de 
incalculable importancia que han contribuído de manera decisiva a cambiar el curso de la historia". 


14. «Hacia el quinto centenario», Concilium 26:232 (Noviembre 1990) p. 373. 


15. Véase D. Ribeiro, «El pueblo...», op. cit., p. 387. Rivera Pagán, lo describe así: "No hubo, 
además de parte Cristóbal Colón, ni de sus sucesores, acto alguno de "descubrir nuevas tierras” que 
no estuviése acompañado de otro distinto, de significativa naturaleza jurídica: su toma de 
posesión|[...] Como símbolo de la toma de posesión, Colón va poniendo cruces en lugares 
estratégicos de las islas que visita". Y Colón, añade: "Y en todas las tierras donde los navíos de 
Vuestras Altezas van y en todo cabo mando plantar una cruz...", Evangelización..., op. Cit., pp. 14- 
15; F. Picó, Historia general de Puerto Rico (Río Piedras, P.R.: Ediciones Huracán 1988), pp. 30-32. 


16. Véase Rivera Pagán, Evangelización..., op. cit., pp. 7-9; E. Dussel, «Las motivaciones...», op. Cilia 
p. 408. 
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vinieron con una praxis de "invasores" que efectuaron la expansión "moderna" de 
Europa (que llega en 1992 al medio milenio de dicha "planctarización 
dominadora).!” Esta praxis, nos dice Wagua, forma parte "de una historia que aún 
sigue masacrandonos".!® Por lo que hablar de "descubrimiento" en una forma 
"triunfalista" es levantar un monumento al etnocentrismo, pues bien es sabido que 
Cristóbal Colón nunca llegó donde pretendía, ni tampoco, como nos dice Rivera 
Pagán, "entiende la naturaleza de su famoso descubrimiento". ” Así que insistir en 
el absurdo del "descubrimiento" desde la perspectiva europea, es también levantar 
un monumento a la incoherencia. Además de que ya este mundo era viejo con 
culturas milenarias, las tierras "descubiertas" por Cristóbal Colón nunca se 
denominaron en su honor siquiera, sino que fue Américo Vespucio, quien concibió 
estas tierras como mundus novus". 

Conmemorar el "descubrimiento" --como ha sido propuesto-- no es sólo 
festejar la toma de posesión, sino que es también hacer fiesta por la relación social 
de "dominación" que desde temprano en el proceso de la colonización, Las Casas 
y los frailes dominicos denunciaron y que se nos fue imponiendo en este 
hemisferio?! Dicha relación de dominación está basada en la codicia y motivada 
por el dios "oro",”” "el dinero" del mercantilismo.? El afán, como bien nos dice 
Fernando Picó, por descubrir pl controlar nuevas fuentes y pepitas doradas propició 
una expansión territorial...".24 De aquí que podemos entender con el historiador 
y filósofo latinoamericano, Enrique Dussel, que la "idolatría de la conquista", 'es 
ante todo una glorificación a la "guerra de ocupación" antecedida por el pretendido 
"descubrimiento" y continuada por la "colonización" propiamente dicha"25 Al 
intentar comprender nuestro pasado nos vamos dando cuenta de que esto es lo 
que nos señalaba el distinguido y fenccido psiquiátra de Martinica, Franz Fanon, 


17. "Este era el comienzo de la 'modernidad' --de la cual ahora muchos se sitúan como 
*posmodernos’--, del capitalismo, donde el Nuevo Mundo fue constituído como una mediación de 
la explotabilidad (la naturaleza era mediación de riqueza) y de dominación (de las otras personas), 
el otro’, era también mediación que se sacrificaba al nuevo ‘dios’: el oro, el dinero, Moloch". E. 
Dussel, «Las motivaciones...», ibid., pp. 403, 414. 


18. A. Wagua, «Consecuencias actuales de la invasión europea: Visión indígena», Concilium 26:232 
(Noviembre 1990) pp. 427-428. 

19. Rivera Pagán, Evangelización..., op. cit., p. 9. 

20. Ibid., p. 11. 

21. Desde 1510, en voz de Antón de Montesinos en la Hispañola (hoy Santo Domingo), un grupo 
de dominicos lanzó la crítica a la "relación social" de dominación sobre el indio que se llamaba la 
"encomienda" (el indio debía trabajar gratis para el español durante un cierto tiempo). Era la 


explotación que Bartolomé de Las Casas descubre claramente en 1514, en el momento de su 
"conversión". E. Dussel, «Las motivaciones...», op. cit., p. 412. 


22. "La tierra y sus innumerables pueblos, en cuanto humanidad, fue convertida así en posesión 
colonial y empresa lucrativa, ganando un nuevo destino". D. Ribeiro, op. cit., p. 387. 


23. Véase G. Gutiérrez, Dios o el oro en las Indias (Lima: CEP, 1989), pp. 23 ss.; E. Dussel, «Las 
motivaciones...», op. cit., pp.406, 409; T. Todorov, La conquista de América: El problema del otro 
(México: Siglo XXI Editores, 1987), p. 18; F. Picó, Historia..., op. cit., p. 34. 


24. Ibid. 
25. E. Dussel, «Las motivaciones...», ap. cit., p.408. 
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al hablar de la "violencia primera" que se perpetra contra nuestro hemisferio.2° 
A esto, el obispo guatemalteco, Juan Ramirez, le llamó la "sexta fuerza y violen- 
cia nunca jamás oída en las demás naciones y reinos".?” De modo que, "celebrar" 
el mal llamado "descubrimiento" sin el debido escrutinio de la historia 
especialmente de la versión que ha sido "encubierta" es conmemorar la 
"colonización", la miseria, pillaje, saqueo, opresión, explotación y dependencia a 
que fuera y ha sido sometido nuestro subcontinente latinoamericano. Estas son 
realidades que se introducen por la "modernidad" europea y cuyos efectos se han 
dejado sentir profundamente por casi medio milenio en nuestro continente. 
Ahora, la fiesta del quinto centenario, como se propone oficialmente, implica 
también el festejo fatal e implacable de un etnocentrismo cristiano, que aunque 
sensible a los "pobres indios”, --catalogado como "positivo" por algunos--% termina 
colaborando con la destrucción de sus antiguas culturas --"su misma alma".?? Esto 
conlleva la "celebración" de la imposición de una cristiandad que ha provisto 
históricamente la justificación ideológica --"la teología de la dominación"-- para 
mantener el estado de cosas que ha prevalecido en nuestro subcontinente por casi 
medio milenio? Es esta misma "teología de la cristiandad" la que legitimará la 
cultura occidental y cristiana en nombre de la cual quedarán sin salvación aquellas 
culturas que presenten rasgos y prácticas distintas a la suya. Además, sentará las 
bases para la "evangelización imperial", siendo la Iglesia agente directo de la 
misión --de la conquista espiritual y violenta--*! que se llevará a cabo. Según nos 
dice Fernando Mires, esta evangelización estará basada en una "teología de 
esclavitud" que proveerá la racionalidad para esclavizar a los indios y a los 


26. The Wretched of the Earth (New York: Grove Press, 1963) p. 79. 


27. "... es de la que son forzadas las mujeres contra su voluntad y las casadas contra la voluntad de 
sus maridos, las doncellitas y muchachas de diez o quince años contra la voluntad de padres y 
madres [...], las sacan de sus casas y van forzadas a servir en cosas ajenas de algunos encomenderos 
o de otras personas [...] donde muchas veces se quedan amancebadas [prostituidas] con los dueños 
de las casas, con mestizos o mulatos o negros [...]"; E. Dussel en «Las motivaciones...», op. cit., pp. 
412-413. 

28. Nos preguntamos, ¿qué de "positivo" (la postura asumida por García) tiene el apostolado de 
los Reyes católicos de España y de Portugal que no pudieron frenar el impacto de lo que sus 
gobiernos realmente hicieron? Véase E. García, «La primera evangelización de América Latina», 
Mensaje 40:396 (Enero-Febrero 1991), p. 10. 

29. Así nos los plantea Wagua, desde una perspectiva indígena, cuando nos dice: "Es indudable que... 
el papel de la Iglesia ha sido ambiguo, dividido, y aún sigue asi", «Consecuencias...», op. Cit., p. 418. 
30. Así lo analiza Dussel cuando señala que "la teología de Ginés de Sepúlveda (en España) o del 
padre Viera (en Brasil) son auténticas ’teologias de dominación” --justifican la dominación del indio, 
del esclavo, y consideran a la ’conquista’ y la esclavitud como procesos ’civilizadores’, hoy diríamos 
'modernos”--", en «Las motivaciones...», op. cit., p. 410; véase G. Gutiérrez, Dios..., op. cit., p. 107 
ss; Rivera Pagán, Evangelización..., op. cit., p. 28. 

31. Nos dice Dussel que "la evangelización es un poder y responsabilidad de la monarquía, aunque 


sea la Iglesia el agente directo de la misión, de la "conquista espiritual” ...no advirtiendo la 
contradictio terminorum de la ’conquista’ con la evangelización...para mostrar la necesidad de la 


evangelización sin violencia". «Las motivaciones...», ibid., p. 411. 
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africanos esclavos? De aquí que se hace muy difícil de aceptar la postura de que 
"era necesario extirpar la idolatría imponiendo el cristianismo". 

Además de justificar el etnocentrismo cristiano, el llamado festejo de 
quinientos años equivale a "celcbrar" la introducción de la esclavitud y las 
consecuencias nefastas que esta praxis ha dejado en nuestro hemisferio. No sólo 
se "festejaría" la reducción a la esclavitud de las poblaciones aborigenes que 
sobrevivieron al mayor genocidio” y etnocidio”” perpetrado en la historia de la 
humanidad,* --aunque algunos aún se empeñan en no reconocerlo-- sino que 
"conmemorariamos" la llegada de las "galeras" con la mano de obra gratis, que 
habría de proveer la prosperidad y la acumulación de capital de la que hoy gozan 
los que jubilosa y triunfalmente se jactan habernos "descubierto". "Celebrar", desde 
este punto de vista, es faltar a la solidaridad con aquellos que son la simiente de 
aquella multitud trasplantada "por la fuerza” y que hoy, no sólo en los confines 
de nuestro subcontinente, sino que también en los Estados Unidos, sigue siendo 
despreciada, discriminada, humillada y su estirpe crucificada en los nuevos campos 
de algodón que la "modernidad" ha plantado. 

Todo esto nos sugiere que, desde la perpectiva "triunfalista", (que pretende 
"hacer fiesta" como si aquí no hubiera pasado nada, --parándose sobre "las llagas 
no curadas" de nuestro pueblo), no hay absolutamente nada que podamos 
celebrar. Participar del festejo preparado por el opresor sería un masoquismo 
histórico. Nadie en sus cabales puede tener nervios para regocijarse en la miseria, 
el sufrimiento, quebranto, vía dolorosa y la muerte temprana, que el tal 
descubrimiento nos ha dejado. Estas son realidades que ya no se pueden encubrir 


32. Esta teología argumentará, según Mires, "la inferioridad natural de los indios y los esclavos; el 
"castigar de pecados”, es decir, que los indios son culpables de muchos pecados; y 'el señorío 
injusto’--, que antes que llegaran los españoles los indios vivían en estado de tiranía". La 
colonización de las almas: Misión y conquista en hispanoamérica (San José: Departamento Ecuménico 
de Investigaciones, 1987), p. 216. 


33. E. García, «La primera...», op. cit., p. 9. 


34. G. Gutiérrez en Dios..., op. cit., nos pone al día en torno al colapso poblacional de los primeros 
70 u 80 años de la "invasión", Ver nota 2 p. 10. 


35. Véase, D. Ribeiro, «El Pueblo...», op. cit., p. 391. 


36. F. Picó, relatando el caso de particular de Boriquén, nos dice: "En Boriquén los conquistadores... 
obligaron a los taínos a trabajar para beneficio de los españoles, [...] La aceleración del ritmo de 
trabajo en los yacimientos de los ríos de Boriquén empezó a hacer menguar la población taína. El 
contacto con los españoles los expuso a los contagios de enfermedades que los taínos nunca habían 
conocido para las cuales carecían de inmunidad. Su salud quedó minada por el nuevo régimen de 
trabajo, distinto al ritmo de sus labores usuales, sumado a los posibles cambios en la dieta al 
menguar la pesca y la caza con que se suplantaba la yuca". Cuando los indios se rebelan en 1511 
contra aquel estado de cosas, Picó dice: "Como resultado de haberse suprimido la rebelión se 
aceleró el proceso del despoblamiento (énfasis mío) indígena de Boriquén. Muchos taínos se 
refugiaron en las islas del oriente de Boriquén, y muchos más perecieron en la dura servidumbre, 
acrecentada ahora con el pretexto legal de la esclavitud (énfasis mío). Algunos habitantes de otras 
islas, como Las Bahamas y Trinidad, fueron traídos hacia acá para suplir a la apremiante necesidad 
de mano de obra. Pero en la década de los 1520, era evidente que la población que los españoles 
habían pretendido conquistar había desaparecido". F. Picó, Historia..., op. Cit., pp. 46-47. 


37. E. García, «La primera...», op. cit., p. 9. 
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--aunque la historia escrita desde el dominador lo haya pretendido--,*® ni soslayar 
por más que querramos.*? Realidades éstas que vamos descubriendo y 
comprendiendo --que claman hasta el cielo--, y que son ciertas, tanto para la 
inmensa mayoría de nuestro pueblo en América Latina, como para la diáspora 
que vive en los Estados Unidos. Pero que al mismo tiempo nos desafían a asumir 
esa historia, --con toda su complejidad y ambigiiedades-- siendo creativos. En ella 
se juega nuestra identitad misma, pues esta historia entraña el más hondo sentido 
de lo que significa ser latinoamericano. 


Celebrar, ¿qué? 

Ahora, aún después de descartar la "celebración de la historia oficial" por ser 
inadecuada y ser "encubridora" de la devastación introducida por la "modernidad" 
(con sus instituciones e ideología justificadora de la esclavitud y la opresión, -- 
incluyendo esto a la Iglesia), "del otro" --a quien no se reconoce ni se valora su 
contribución--Y% encontramos que sí hay algo que "celebrar". En todo caso la 
pregunta que nos surge es, "celebrar", pero celebrar ¿qué? 

Los quinientos años, en primer lugar, deben ser ocasión para "celebrar", como 
nos dice el antropólogo Darcy Ribeiro, "la resistencia secular de los indios, que, 
luchando contra todo y contra todos, se sobreviven y permanecen indios 
manteniendo siempre su identidad étnica". Dicha "celebración" ha de hacerse 
con "sentido crítico histórico de penitencia y reparación, con verdadero sentido 
de solidaridad con nuestros pueblos tomando conciencia de la situación en que se 
debaten". Ello ha de involucrar un reconocimiento y una valoración de la 
contribución original que dichas culturas tienen que aportar a la civilización 
latinoamericana, y al mundo. Ello es parte de la justicia mínima que las víctimas 
reclaman. 

Este medio milenio, en segundo lugar, va presenciado el nacimiento de la 
parcela más joven de la humanidad. Somos, como dice Ribeiro, una nueva 
presencia, un "pueblo nuevo", "producto de la desindianización, de la 
deseuropeización y de la desafricanización de nuestras matrices”. "Gente ambigua, 
que no siendo ya indígena, ni africana, ni europea, tarda aún en asumirse con 


38. G. Gutiérrez, «Hacia el quinto...», op. cit., p. 376. 

39. J. Sobrino, «Los pueblos crucificados: El actual siervo de Yahvé», Concilium 26:232 (Noviembre 
1990), p. 498. 

40. Véase L. Boff y V. Elizondo, «La voz de las víctimas: ¿Quién la escuchará?», Concilium 26:232 
(Noviembre 1990), pp. 369-372. 

41. «El pueblo...», op. cit., p. 385. 

42. «Declaración sobre la celebración de los 500 años de evangelización de América Latina», 
Pastoral Aborigen El Chasqui, Consejo Latinoamericano de Iglesias, no. 8 (Octubre 1989), CLAI, 
Cochabamba 15-30 mayo de 1989 p. 9. 

43. Por pueblo nuevo, Ribeiro entiende, "una especie de gentío tabla rasa, que fueran desheredados 
de su pobre acervo original. Despegados de pasados sin gloria ni grandeza, ellos solo tienen futuro. 
Sus hazañas no están en el pasado, sino en el porvenir. Su proeza única es, bajo tantas vicisitudes, 
haberse construído a sí mismos como vastos pueblos, linguística, cultural y étnicamente homogéneos. 
Reuniendo en sí la genialidad y las taras de todas las razas y castas de hombres, están llamados a 
crear una nueva condición humana, quizá más solidadaria", en «El pueblo...», op. cit., p.392. 
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orgullo".4 Que somos "pueblo nuevo" y que debemos estar orgullosos de ello, es 
algo que necesariamente tenemos que "descubrir", asumir y "celebrar 7 

El "descubrimiento" de ser "pueblo nuevo" va ligado a nuestra misma identidad 
latinoamericana. De aquí que la "afirmación" de esa identidad sea motivo de 
celebración. Somos un pueblo hecho a partir de muchas razas. Como tal, necesita 
realizar las potencialidades presentes en ellas. Ello se logrará, como nos plantea 
Ribeiro, 

.. cuando nos liberemos de nuestras clases sociales dominantes, mediocres 

e infecundas que hicieron de todos nosotros un proletariado externo del 

primer mundo, explotado sin piedad. Cuando nos salgamos de la pobreza 

e ignorancia a la que hemos estado secularmente condenados, como 

productores de lo que no consumimos, para generar prosperidades ajenas, 

resplandeceremos, finalmente como civilización nueva, creativa, alegre, 
feliz que habremos de ser? 

Ese descubrimiento de nuestra identidad no puede pasar por alto el 
"desencuentro" que ha prevalecido en este hemisferio por espacio de medio 
milenio. Descubrir ese desencuentro nos lleva a valorar y reconocer la contri- 
bución única que podemos hacer desde nuestra civilización. Cuando buscamos una 
comprensión de nuestras realidades presentes en la versión de la historia escrita 
con mano blanca, "descubrimos el encubrimiento" en la versión contada por los 
eruditos y educados. Quienes escriben justificando la praxis invasora --vamos 
"descubriendo"--, lo hacen en defensa de los intereses ideológicos de la hegemonía 
europea. Y no sólo esto, sino que, como nos dice Eduardo Galeano, "la historia 
oficial" nos fue contada a nosotros desde la perspectiva del mercantilismo 
capitalista en expansión. En esta versión se toma a Europa como su centro y a la 
cristiandad como su única verdad. Pretendieron éstos "encubrir" lo que fue, en la 
opinión de Ribeiro, "el más terrible desencuentro de la historia humana", "la 
mayor humillación del mundo".Y Tener una mejor comprensión de este 
"desencuentro" nos ayudará a desarrollar perspectivas más realistas, teniendo en 
cuenta el alto precio pagado por la invasión de la "modernidad"** De ese 
"desencuentro" y de su "descubrimiento" surge el "mundo nuevo". 


El nuevo proyecto: El "pueblo nuevo" descolonizado 

Al poner en perspectiva la conmemoración del quinto centenario de América 
Latina tenemos muy en cuenta que las realidades de hambre, miseria, opresión 
y "muerte temprana" presentes en nuestro subcontinente tienen sus hondas raíces 
en "las relaciones sociales de dominación" impuestas por las potencias europeas 


44. Ibid., p. 391. 

45. Ibid., p. 401. 

46. «El Pueblo...», op. cit., p. 385. 

47. M. Salinas, «Los que hablaron por las víctimas», Concilium 26:232 (Noviembre 1990) p. 483. 


48. Es muy desafortunada la apreciación de Vargas Llosa que señala que "no hay formas realistas 
de integrar nuestras sociedades sin pedir a los indios que paguen un alto precio: la renuncia a su 
cultura, lenguaje y creencias", en «Questions...», op. cit., p. 52, ¿Qué precio más alto van a exigir 
los invasores --y los que representan hoy sus ideas--que el que se ha pagado? 
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hace medio milenio. Su actuación en el entonces --como ahora--, según nos 
señalaba el fenecido sacerdote jesuíta, Ignacio Ellacuría, fue "cubrir" la realidad 
de dominación ps opresión impuesta, no sólo sobre América Latina, sino sobre el 
Tercer Mundo.” Hoy bajo el manto ideológico de la "democracia" y el "desarrollo" 
nos siguen imponiendo de nuevo su dominio. De aquí que la respuesta adecuada 
frente a ese proyecto actual sea el de la liberación. Por ello es clave 
"desenmascarar" el carácter violento del orden presente, --violador de nuestros 
pueblos, sus culturas autóctonas, sus religiones y lenguas--, en fin, la lógica del 
proyecto presente --con sus bases ideológicas, sus mecanismos y métodos 
operacionales. Ello es fundamental para la sanidad de las viejas herdidas "no 
curadas". 

Todo esta praxis sugiere al menos dos pistas para la posibilitación del "nuevo 
mundo". Como nos dice Ellacuría, la repetición del viejo, sino algo 
verdaderamente nuevo.” El proyecto del "nuevo mundo", en el que como "pueblo 
nuevo" --que se va conociendo a sí mismo y va tomando las riendas de su historia 
en sus manos-- se afirma como la civilización más joven de la humanidad, 
comienza por la descolonización y la desevangelizacion.>! 

El proyecto de "descolonización" --a todos los niveles-- comienza por el 
trabajo, en el que la humanidad, como nos señala Ellacuría, no tenga que estar 
regida por las fuerzas del internas del capital, ni por los valores del individualismo 
ni consumismo que la sociedad del capital impone.? No olvidemos que en los 
primeros quinientos años los centros de dominación imponen el trabajo forzado 
al comienzo y luego el asalariado, para producir la acumulación de capital de que 
hoy gozan. Para el "pueblo nuevo", el trabajo no producirá capital para 
prosperidades ajenas, ni para pagar tributos, ni deudas externas a los centros 
neocoloniales actuales, sino que facilitará el "desarrollar la humanidad". La 
capacidad creadora del "pueblo nuevo”, por medio del trabajo, tendrá un efecto 
emancipador, de autoafirmación sociocultural, económica y política. 

Ahora, esta descolonización tiene otros ángulos que vale la pena con el obispo 
brasileño Pedro Casaldáliga afirmar aquí. En primer lugar, a nivel cultural, 
descolonizar es volver a las fuentes latinoamericanas. Ello significa dejar que 
América Latina sea lo que originalmente es... una unidad radical indígena, negra 
y criolla. La autoafirmación de nuestra propia identidad, y el asumirla con 
orgullo, está en juego. Ese volver a las fuentes nuestras es reconocer,” afirmar 
y dejar expresar en todos los aspectos de la vida cultural lo que somos: la suma 
de todas las culturas, sin duda de muchos pueblos indígenas inicialmente, del 
pueblo negro, esclavo..., [y] el pueblo criollo".5 Ello permitirá el remover a nivel 


49, «Quinto centenario», op. cit., p. 272. 

50. Ibid., p. 277. 

51. P. Casaldáliga, «A los quinientos años: Descolonizar y desevangelizar», Revista Latinoamericana 
de Teología 6:16 (Abril 1989): 117. 

52. «Quinto centenario...», op. Cil., p. 278. 

53. P. Casaldáliga, «A los quinientos...», op.cit., p. 117. 

54. L. Boff y V. Elizondo, «La voz...», op. cit., p. 370. 

55. P. Casaldáliga, «A los quinientos...». op. cit., p. 117. 
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colectivo los mecanismos de exclusión y de destrucción que tanto dolor y 
sufrimiento producen en las víctimas de las culturas despreciadas.” 

Ese descolonizar, por otra parte, implica permitir al pueblo latinoamericano 
expresarse social, política y económicamente en el concierto de las naciones del 
mundo como "otro", como diferente. Ello conlleva que se "realice y se libere a este 
continente, prohibido hasta ahora, dependiente, y sometido a una deuda externa 
injusta, inicua, que es pecado cobrar...”.” 

El proyecto de descolonización sin la remoción de sus bases ideológicas 
religiosas queda incompleto. De aquí que "desevangelizar" sea imperativo para el 
proyecto del "pueblo nuevo". Como hemos indicado arriba, la introducción del 
cristianismo en este hemisferio representó "el principio de nuestra miseria, el 
principio de nuestra esclavitud", proveyendo la justificación ideológica de una 
"teología de la esclavitud" que a su vez excluye todo diálogo con las religiones 
autóctonas, "alma de la culturas" existentes. El desmonte de todo este aparato 
ideológico es absolutamente necesario en la contrucción del "nuevo mundo". 
Desevangelizar, por tanto, constituye la "descolonización del evangelio" que nos 
llegara a América Latina envuelto en el ropaje del imperio y que a su vez a 
impedido el desarrollo de una iglesia autóctona. Para que la iglesia tenga 
credibilidad tendrá que mostrar una praxis liberadora, que no sólo preste atención 
a la voz de las víctimas, sino también provea su decidido e incondicional apoyo y 
solidadaridad a los indios, a los afroamericanos y a los nuevos pueblos oprimidos. 
De aquí que entendamos que la "desevangelización" --entendida como 
descolonización del evangelio--tendrá por consecuencia "partir para una plena 
liberación socio-política, económica cultural integral"? Esto permitirá, como nos 
plantea Gutiérrez, "la construcción de la sociedad desde los intereses y valores de 
los pobres de estos días, clases sociales, razas, culturas despojadas y marginadas, 
[y] la mujer, especialmente la que pertenece a esas capas de la sociedad... sin 
imponer una forma cultural, la occidental --tardia además--, como la cultura de 
toda la región" (subrayado mío). 

La construcción de una nueva sociedad, en la que los derechos, dignidad, 
trasfondo cultural y religioso de los sectores oprimidos sean afirmados, 
reconocidos respetados y considerados, teniéndose en cuenta la contribución 
original que éstos pueden hacer a la sociedad, y en la que que el trabajo 
contribuya al auténtico desarrollo de la humanidad, sí será-motivo para tener las 
"grandes fiestas de América". 


Summary 
The interpretation and celebration of the 500th anniversary of the historical 
arrival of Columbus to this hemisphere has generated a controversy concerning two 
ways of viewing the issues at hand. On one side are those who represent the "official 


56. L. Boff y V. Elizondo, «La voz...», op. cit., p. 370. 
57. Ibid. 


58. P. Casaldáliga, «A los quinientos años...», op. cit., p. 118. 
59. Ibid. 


60. «Hacia el quinto centenario», op. cit., p. 379, 
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history," and on the other, those who are tying to articulate the perspective of those 
who have been victimized in the process. The author argues that, if interpreted from 
the "official" perspective, there is nothing to celebrate about the quincentennial. 
Celebrating this event from such a perspective, only contributes to the ongoing 
concealment that the Anglo/European notion of modernity introduces into the "New 
World," through the devaluation of the contribution of the indigenous cultures and 
civilizations of this hemisphere. In his argument, the author maintains that the 500 
years of resistance by the autochthonous peoples, and the emerging "new people", are 
the sole reasons for celebration. It is imperative to recognize the contribution of the 
oppressed people of this hemisphere. A thorough process of liberation should begin 
by decolonizing and deevangelizing our Americas. This process ought to result in a 
new society that affirms the rights, dignity, contributions, culture and religions of the 
oppressed. 


Apunte bibliografico 


Giulio Girardi, La conquista de América: écon 
qué derecho? (San José, Costa Rica: 
Departamento Ecuménico de Investigaciones, 
1989), pp. 59. 

With the coming fifth hundred 
anniversary of the confluence of the cultures of 
the two hemispheres, there is a spate of 
philosophical, theological and __ historical 
literature emerging, the majority of which is in 
Spanish and Portuguese. The wide variety of 
interpretive perspectives, Catholic and 
Protestant; Spanish, Native American, African 
American and even Anglo-Saxon; historical and 
contemporary, make the opportunity for 
immense learning and the temptation to 
oversimplification unavoidable. This _ slight 
volume is an important, if very particular, 
philosophical contribution. 

The author is an Italian concerned 
with Latin American and Marxist thought, 
trying to give a global philosophical meditation 
on imperialism from the perspective of mid- 
nineteen eighties’ Nicaraguan Sandinista 
thought in the context of this anniversary. The 
overarching concept is imperial peace and 
imperialist oppression, focusing on the present 
United States hegemony in the region, the 
historic pretensions of the Spanish empire of 
the sixteenth century, and the context of the 
rise of Christianity within the Pax Romana. The 
gift of this level of philosophical abstraction, 
also demonstrates its limitations in accuracy of 
detail. The interpretive point of view is a 
healthy balance for the taken-for-granted world 
view of an American public that often supports 
a form of imperialism whose effects remain 
invisible. 


The interpretation of the role and 
calling of Christianity in the midst of this world 
and its imperialistic forces, both in the sixteenth 
century and in the Scriptures, relating to the 
tise of the peoples movement and Sandino’s 
contribution, provides an important alternate 
view to that most frequently available in the 
North American press. The author is not naive 
about the role of Las Casas in the sixteenth 
century, but such a short reflection cannot be 
expected to give a balanced view of the debates 
and literature which is emerging in such 
profusion in Spain and Latin America. 

If this volume whets the appetite of 
the reader for a wider ecumenical perspective 
on this complex history and the Christian 
imperative today to engage in construction of a 
better future, it will serve a very useful purpose. 
The questions it raises may well be of more use 
for our future, than the answers it proposes out 
of its particular philosophical abstraction. 


Jeffrey Gros 
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The Mestizo Journey: 
Challenges for Hispanic Theology 


Javier Quiñones-Ortiz 


Introduction 

It is my purpose in this reflection to examine some of the challenges that the 
ongoing formation of a Hispanic theology confronts as a way of facilitating a brief 
discussion concerning some missing elements in the current Hispanic inculturations 
of the gospel. Brief assessments of the impact of the most significant theological 
influence within Hispanic theological efforts, ie., Latin American liberation 
theology, our mestizo reality, and the main theological challenges as perceived by 
Hispanic theologians, will be needed in order to accomplish this task. The 
discussion of these matters will serve as the necessary foundation for the 
concluding discussion concerning certain overlooked or undervalued elements 
considered essential for the continuing development of a theological outlook 
informed by our mestizo! reality. 


Latin American Liberation Theology and Hispanic Theology : 
A thorough critique of the influence and relevancy of Latin American 
liberation theology in the ongoing formation of Hispanic theology falls beyond the 
scope of this reflection --although this is one of the most significant challenges for 
Hispanic theology? Given the obvious cultural, socio-economic and religious points 


1. The concept of mestizaje seems to be one of the most --if not the most-- popular theological 
paradigms among the most significant Hispanic Roman Catholic and Mainline Protestant theologians. 
It was first utilized by Fr. Dr. Virgilio Elizondo as a hermeneutical tool to interpret and represent 
the value and role of the Mexican-American reality in the formation of Mexican-American theology. 
The word itself is derived from the Spanish word mestizo --meaning a racially "hybrid" or "mixed" 
person. Historically this term has been utilized as a derogatory word. But, in Fr. Elizondo’s work, 
both the suffering and the positive potential symbolized in this concept are redeemed. It is my 
contention that the human reality and theological richness embedded in this concept hold true, not only 
for the Mexican-American community, but for the Hispanic reality in general. It is precisely because of 
the reality which is represented within this concept that this "multivalent conception . . . is not always 
easy to discern." Although, in that respect, and many others, this theological paradigm needs further 
refinement, mestizaje will be the operative paradigm throughout this reflection. I certainly would not 
want to suggest that this is (he Hispanic theological paradigm. It is precisely because of the variegated 
nature of our experience that no theological paradigm can fully address our reality. On the other 
hand, of all the emerging Hispanic theological paradigms, this is the one that best represents the 
dynamics I seek to address in this reflection. Cf. F. Segovia, «A New Manifest Destiny: The 


Emerging Theological Voice of Hispanic Americans,» Refigious Studies Review, Volume 17, Number 
2, April 1991, p. 103. 


2. This is necessary not only because of our incipient need of a true Hispanic outlook, but also 
because of the issue of the credibility of Hispanic theological efforts. The racism so prevalent in 
American culture is also present in the evaluation, perception and representation of autochthonous 
theologies. Therefore, if all most ethnic theologies in the U.S. can do --or are perceived as doing-- 


is to react to and imitate what our brothers and sisters in the Two-Thirds Worlds are doing, our 


theological efforts will be rewarded with --at best-- sympathetic tokenism, or --at worst-- sheer 
indifference. 


Apuntes/62 


a A AA AAA A 


of contact between Hispanics and our Latin American sisters and brothers, it is 
not surprising that Latin American liberation theology has exerted the most 
significant influence in the development of Hispanic theology. Truth would not be 
stretched too far if I say that, for most of us, Latin American liberation theology 
was the starting point for our Hispanic theological consciousness. 

It is, however, necessary to point out some issues related to this matter 
because many aspects of the aforementioned theology have been too readily 
accepted in our midst without been properly criticized. The worst disservice that 
Hispanics in the U.S. could render to Latin American liberation theologians would 
be to try to assimilate their views, and adopt their methodology, within a different 
context than their own, without critically reflecting on our own praxis and the reality 
which informs it. Although this process is absent --for the most part--, in the 
efforts of those Hispanic theologians which enjoy the greatest amount of influence 
within Roman Catholic and Mainline Protestant Hispanic churches, it seems to me 
that it is very much alive within some theological, pastoral and administrative 
levels. Some of the reasons for this situation seem to be: a one-sided or otherwise 
poor theological education on the part of many of those in influential ecclesiastical 
positions, the pervasive influence of leftist ideology in North American liberal 
thought,” the increasing influence of the ideology of multiculturalism in all aspects 
of church life, the obsession of some to uncritically counteract fundamentalism, 
pentecostalism, and right wing views in theology and politics, political and 
theological tokenism on our part and on the part of some ecclesiastical leaders, the 
collapse of the vision of the Reign of God into human historical movements or the 
loss of the transcendent aspect of the Christian faith --a mistake that Latin 
American liberation theologians have successfully avoided from the beginning of 
their work--, the Anglo academic tendency towards "cognitive praxis,"4 wrong 


3. This ideology is the ecumenical "cement" that solidifies much of the current theological and 
pastoral agendas of the most "protestantized" Anglo sectors of the North American Roman Catholic 
communion and practically all Mainline Protestant denominations. Since this ideology is very much 
in control of most of the denominational structures, agencies and theological institutions, Hispanics 
are confronted with the constant challenge to develop Hispanic theological thought and strategies 
for ministry that are in touch with the reality which we deal with, while at the same time, "pleasing" 
those who have the necessary resources for these tasks. Since our reality does not necessarily 
correspond with the pre-conceived notions of some of these people, we are left with many token 
Hispanic bureaucrats who generally serve as ideological mouthpieces for the propaganda of these 
ecclesiastical figures. In many respects, it would seem as if we would be better off by being left alone! 
Good examples of how this ideology is going astray in our midst are: the unlikely marriage of Latin 
American liberation theology and North American Anglo liberalism, the romantic-idealist attempts 
to reproduce Base Christian Communities in the U.S., the attempts to develop so-called "Hispanic 
liberation theologies," and the increasing push, by some agencies related to the aforementioned 
groups, towards the implementation of political tactics and economic policies that represent a very 
distinct Latin American reality, unlike our own. 


4. S. Solivan’s notion of "cognitive praxis" could prove useful in a critical dialogue with those whose 
theological agendas are dominated by the concept of praxis, but are very much "absentee advocates 
in the church and community they claim to represent." Furthermore, the "place and nature of most 
North American liberation praxis has been reduced to scholarly theological forums and other arenas 
removed if not distant from the actual matrix of daily suffering. This appropriation of praxis serves 
to defend the vested interest of a religiously vested middle class as well as serving to maintain their 
roles as gate keepers in the arena of theological exchange." See his, «Orthopathos: Interlocutor 
between Orthodoxy and Praxis,» Andover Newton Review, Vol. 1, Number 2, Winter 1990, pp. 19ff. 
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understandings and applications of the concepts of contextualization or 
inculturation, lack of attention to popular forms of religion in our midst, foreign 
and uncontextualized views of ecumenism, and a near obsession with so-called 
countercultural agendas, which for the most part are --for manifold reasons--, not 
part of our Hispanic culture and experience. é' 
Not only has the importation of the methodology and ideology of Latin 
American liberation theology been facilitated because of our familial, cultural, and 
socio-economic ties, but this process is also possible because of the pastoral and 
soteriological orientation common to both ways of doing theology. These 
orientations are essential to their theological outlook because of the importance 
that contextual issues have in their methodology. Yet, since the framework and 
intent of the Latin American liberationist theological system is deeply rooted in 
some specific aspects of the Latin American reality, it is important to ask whether 
their views and --more important and truthful to their own theological method-- 
experience directly address and correspond to our own --as some Hispanic 


5. Inculturation includes, but is not subsumed into adapration, --the notion that faith would adapt 
or accommodate itself in a limited fashion to the exigencies of cultural expression for the sake of the 
communication of the message--, nor enculturation --the socialization process of learning a new 
culture--, or acculturation --the encounter between different cultures. Cf. John A. Coleman, 
«Inculturation and Evangelization in the North American Context,» The Catholic Society of America. 
Proceedings of the Forty-Fifth Annual Convention San Francisco, June 6-9, 1990, Volume 45, p. 16. I 
share the working definition of inculturation provided by both Coleman and Schreiter, taken from 
A.A. Roest Crollius, i.e., "Inculturation of the church is the integration of the Christian experience of 
a local church into the culture of its people, in such a way that this experience not only expresses itself 
in elements of this culture but becomes a force that animates, orients and innovates this culture so 
as to create a new unity and communion, not only within the culture in question but also as an 
enrichment of the church universal," (emphasis mine). See Coleman, ibid., p. 17; R.J. Schreiter, 
«Faith and Cultures: Challenges to a World Church.» Theological Studies Vol. 50, No. 4, December 
1989, pp. 745-748. Sec also, P. Schineller, S.J..A Handbook on Inculturation (New York: Paulist Press, 
1990); E. Cavassa, «Vivir lo de Dios de otro modo: inculturación y fe,» Páginas, Vol. XV, No. 106, 
Lima, Diciembre, 1990. On contextualization sce S. Bevans, «Models of Contextual Theology,» 
Missiology: An International Review, Vol. XII, No. 2, April 1985; and K. Haleblian, «The Problem 
of Contextualization,» Missiology: An International Review, Vol. XI, No. 1, January, 1983. 


6. Two of the best and most recent attempts at correcting this situation are: V. Elizondo’s, «Popular 
Religion as Support of Identity: A Pastoral-Psychological Case-Study Based on the Mexican American 
Experience in the USA,» N. Greinacher and N. Mette, eds., Popular Religion, Concilium (Edinburgh: 
T & T Clark, 1986), pp. 36-43, and J.J. Huitrado-Rizo, «Hispanic Popular Religiosity: The Expression 
of a People Coming to Life,» New Theology Review, Volume 3, No. 4, November 1990, pp. 43-55. See 
also, L. Maldonado, «Popular Religion: lts Dimensions, Levels and Types», Popular Religion, pp. 
3-11. This is an area in which Protestants have much at stake and much more to learn. Due to our 


visceral prejudice against popular forms of religion, Hispanic Protestant reflections on these matters 
is very poor or non-existent. 


7. Writing within the context of the Anglo North American Roman Catholic Church, but with ethnic 
groups within that communion very much in mind, J.A. Coleman wonders, among other things, 
whether inculturation in North America must always be countercultural. I believe that most of his 
conclusions are valid and must be taken into account by all of those engaged in theological efforts 
within this country, particularly all those involved in ministries of liberation that require a great deal 
of reflection concerning issues of contextualization or inculturation. See Coleman, op. cit., pp. 15-29. 
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theological works would have us believe. The dominant perceptions and 
interpretations of our experience, as well as their corresponding theological results 
and methodology, will be determined by how one answers this question. 

Yet, as an article about the development of Hispanic theology in the last ten 
years clearly shows,” a Hispanic theological evaluation of our experience and the 
subsequent inculturation of the gospel in our midst has been in the works for 
quite some time now, albeit --true to our reality-- with mixed and sketchy results. 

Although there are significant contextual points of contact between Latin 
American liberationist and Hispanic theological formulations, the differences are 
equally important.!” It is my impression that in our continuing efforts to develop 
our own theological perspective too much attention has been given to attempts at 
applying and importing Latin American views and methodologies into our context 
without paying enough attention to the contextual differences. This is partly due 
to a misreading of the Latin American reality into our own because of the 
previously mentioned points of contact between the Hispanic and Latin American 
realities. Greater attention needs to be given to a closer reading of our own 
situation, as well as our contextual differences, since our experience is not identical 
to theirs. Therefore we need to ask ourselves, how do the Latin American and 
Hispanic experiences compare? How do the Hispanic and Latin American pastoral 
questions compare? What aspects of the Latin American liberationist thought and 
methodology cannot be extrapolated into our context? What aspects can? How do 
our dominant theological paradigms compare? What criteria are we going to 
utilize to engage in this critical process? 


Our Mestizo Reality 

Although it would be impossible to address all these questions within this 
reflection, some comments concerning our mestizo reality are in order, since most 
Hispanic theological works incorporate varying discussions of our reality. 


8. See, e.g, H. Recinos, Hear the Cry!: A Latino Pastor Challenges the Church (Louisville, Kentucky: 
Westminster/John Knox Press, 1989); J. Y. Rodríguez-Holguín, «Hispanics and The Sacred,» Chicago 
Studies, August 1990, Vol. 29, Number 2, pp. 137-152; and a significant number of articles in Apuntes. 


9. J.D. Rodríguez, «De «apuntes» a «esbozo»: diez años de reflexión,» Apuntes, Year 10, No. 4, 
Winter, 1990, pp. 75-83. 


10. Inasmuch as there are significant points of contact, certain appropriations or inculturations are 
possible and desirable. On the other hand, the differences force us to look more closely at our reality 
and see how it should affect our theological reflection. J am not implying here that this process has 
not taken place. As is the case with Latin American liberation theology, most Hispanic theologians 
spend a considerable amount of time looking at the Hispanic reality they claim to represent. Part 
of the problem with their analysis, as I sce it, is that it is not specific enough. All too often the 
different Hispanic realities get lumped into one supposedly uniform Hispanic reality, therefore, 
significant aspects of that reality are left out in the process. Most of the present Hispanic 
hermeneutical problems stem precisely from well intentioned efforts to interpret that reality through 
Latin American liberationist categories instead of our own. Much of the present work in Hispanic 
theology, therefore, is related to the development of a Hispanic methodology. This issue has 
dominated the most recent discussions of the two major Hispanic theological associations, i.e., the 
Academy of Catholic Hispanic Theologians of the United States (ACHTUS) and the ecumenical La 


Comunidad. 
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On too many occasions, this reality is represented by inflated claims about 
who we supposedly are. This situation is specially evident in most of the current 
--and past-- theological discussions of Hispanic reality which are full of 
universalistic claims about Hispanic values and norms, our alleged basic attitudes 
and those cognitive elements which suggest a more comprehensive view of life. We 
need to take the mestizaje of our reality much more seriously than that. There is 
a great difference between making generalized statements about the 
socio-economic conditions of Hispanics, for example, and universal claims, based 
on particular socio-cultural aspects of the life of a particular Hispanic group, as 
representative of the whole of our mestizo experience. Our reality is --as the term 
mestizo clearly indicates-- multifaceted. We cannot continue to equate the reality 
of the many Hispanic groups into one a ld "melting pot." I realize the strategic 
importance that this outlook might have within the confines of ecclesial and social 
politics, 1! but I am of the opinion that it also has devastating consequences for the 
formulation of a Hispanic theological perspective. Reading one Hispanic reality as 
a representative of the whole might, under certain circumstances, illumine certain 
significant factors of the experience of another group --as the concept of mestizaje, 
when applied to the Mexican American experience, has done--; but, it could also 
very well deny the identity and possibilities of another group. 

Of course there are certain shared experiences as a marginated group that are 
essential for our theological task. Some of these have been pointed out throughout 
significant sections of Hispanic theological works and we ought to continue to 
emphasize and take these --and many more-- into account. 


The Present State of Our Mestizo Theology 

The theological mestizo panorama within our horizon looks very promising 
indeed.2 I would like to call our attention to some of the emerging issues and 
perceived challenges throughout this literature as a means to conclude this 
reflection with a discussion of what I perceive as missing essential elements in 
Hispanic inculturations of the gospel. 

I enjoy the fact that most Hispanic theologians seem adamant to engage in the 
formation of a Hispanic theological communal perspective. For example, Justo L. 
Gonzalez’ Mañana: Christian Theology From a Hispanic Perspective --which 
represents one of the best and most recent examples of the emerging Hispanic 
outlook and methodology-- interprets certain theological categories utilizing the 
ethnic minority experience as its hermencutical key. A major emphasis throughout 
this work lies in what he calls a Fuenteovejuna style of doing theology. This is his 
way of saying that "the best theology is a communal enterprise."!* Therein lies 


11. See the very useful discussion of Hispanics in the halis of power in Washington in T. Weyr’s 
Hispanic U.S.A.: Breaking the Melting Pot (New York: Harper & Row, 1988), pp. 76ff. This work could 
be very useful for our developing theological outlook. The same is true of D. Abalo's Latinos in 


the United States: The Sacred and the Political (Notre Dame, Indiana: University of Notre Dame Press, 
1986). 


12. See, F. Segovia’s very useful assessment of the most recent Hispanic theological literature, op. cit. . 
13. (Nashville: Abingdon Press, 1990). 
14. Ibid., p. 29. 
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one of the major Hispanic contributions to Christian theology: a truly 
non-individualistic way of doing theology. 

Also, according to González, a Hispanic theology must face the following 
challenges: the interdenominational or ecumenical challenge, the challenge of 
ethnic relationships in our society, the challenge of the "globalization" of 
Christianity, and the challenges of classism and elitism. 

In his summary of Hispanic Roman Catholic contributions to North American 
Catholic theology, Fr. Allan Figueroa Deck!® points out the following: theological 
interpretations of Hispanics as a cosmic race, a positive valuation of popular piety 
and Marian devotion, an articulation of popular religiosity as a locus theologicus, 
the emergence of muijerista theology, critiques of Latin American liberation 
theologies and reflections upon the_pastoral realities of U.S. Hispanics. For him, 
_ three areas pose special challenges:!” the cultural /anthropological --best illustrated 
_ by the popular religiosity of our people; the socio-economic and political 
--represented by "the massive poverty and powerlessness characteristic of our 
| communities;"! and finally, Hispanic ministry is seriously confronted by the 

paternalistic "hegemony of a misguided understanding of multiculturalism, one 
that ultimately puts down and/or co-opts the Hispanic, black and other third world 
elements in the church."!? 
Finally, Roberto Goizueta's presidential address at the 1990 ACHTUS Annual 
Meeting,? issues a call for Roman Catholic Hispanic theologians to take up the 
challenge and risks implied in their identity as Hispanic academicians. This identity 
is given to them by the people with whom they work and endows their reality with 
a conflictual nature. Therefore the need for what he calls a teología de conjunto. 
A teología de conjunto seeks to escape the atomistic individualism of North 
American academia, an outlook born of a dualistic epistemology unlike the 
Hispanic one? In light of this critique, U.S. Hispanic theology should be 
grounded in the praxis of the Latino communities of the U.S. so that a redefinition 
of reason can occur in our midst. This redefinition is necessary because of the 
intrinsic irrationality of the unjust social order in this country. The unjust 
irrationality of the present social order is not perceived as such because of the 
instrumental rationality --with its utilitarian epistemology-- that promotes the 
instrumentalization, objectification, and .. . the oppression of our people.% Over 
and against this notion of rationality --which is seen as dominating popular and 


15. Cf. «The Next Ten Years,» Apuntes, Year 10, No. 4, Winter, 1990, pp. 84-86. 

16. «Hispanic Theologians and the U.S. Catholic Church,» New Theology Review, Volume 3, Number 
4, November 1990, pp. 22-27. 

17. Ibid., p. 23ff; and «The Crisis of Hispanic Ministry: Multiculturalism as an Ideology,» America 
July 14-21, 1990, Vol. 163, No. 2., pp. 33-36. 


18. Hispanic Theologians..., ibid. 

19. Crisis..., ibid., p. 36. 

20. ACHTUS Newsletter, Volume 2, Number 1, Winter 1990. 

21. Ibid., p. 6. 

22. Whether the Hispanic epistemology is dualistic or not remains to be proven! 


23. Ibid., p. 4. 
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academic discourse--, Hispanic theology would then seek to demonstrate the 
intrinsic rationality of a just social order. aes: 
José David Rodriguez,” is concerned with a re-reading of denominational 
traditions as a means of correcting past mistakes in ethnic ministries within the 
U.S. This denominational re-reading would also contribute to the elimination of 
patronizing ecclesiastical relationships --to which Hispanics are consistently 
exposed. On the other hand, he warns that, because of our changing social 
situation, we must revise both the social function of our communities and our 
understanding of what it means to have a perspective from the margin. 


The Missing Elements 

All the aforementioned challenges should keep the Hispanic theological 
agenda busy for years to come. But I would like to add some concerns to our 
already busy agendas. It seems to me that there are some essential elements 
missing in our theological efforts. Some of these elements are very touchy subjects 
and they are certainly not easy to deal with; yet, I feel that our theological efforts 
will lack a certain degree of legitimacy until we confront them head-on. 

The first of these clements has to do with the issue of socio-cultural 
integration. One of the shared experiences of large segments of the Hispanic 
population in the U.S. is the experience of cultural dislocation. This experience 
takes on different shapes depending on the motivating forces behind it. But, 
whether we are talking about migrants or not, ethnic minorities in all societies 
have a need to integrate themselves to the host culture?” This is an inevitable 
process. lt is not so much a matter of avoiding the inevitable, but a matter of 
reflecting critically upon an integral part of our Hispanic experience. To my 
knowledge no Hispanic theologian has fully incorporated this element in her or his 
theological work. Some times when integration is referred to, it is mentioned in a 
negative way and perceived as a great danger for our cultural development. 
Granted, there are significant differences between mere assimilation and a critical 
integration to a particular culture. But reducing the ongoing experience of 
socio-cultural integration to its most negative dysfunctional form, is neither 
representative of the Hispanic experience, nor helpful in the incorporation of the 
different Hispanic experiences of socio-cultural integration into our theological 
discourse. We stand in need of an in-depth analysis of suclv experiences among our 
people. It is my opinion that such an analysis will yield outstanding results for the 
formation of a Hispanic soteriology, for example. A possible avenue of approach 
would be to analyze our experience of integration to the dominant culture in the 
US., not only in socio-economic, cultural and anthropological terms, but also in 


24. Ibid. 
25. Rodríguez, op. cit., p. 82. 
26. Ibid., p. 83. 


27. The experiences of integration for a recent migrant from Central America and a U.S. born 
Hispanic, for example, are different for several reasons. Yet, both experiences of integration are 
equally important and stand in necd of critical theological reflection as part of the incorporation of 
the Hispanic reality into our theological efforts. 
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light of the biblical-theological paradigm of captivity.28 The daily life for many 
Hispanics in the U.S. could only be theologically described as an experience of 
socio-cultural exile and captivity. Their experiences of captivity could be described 
in spiritual, socio-economic, cultural and valuational terms. 

_ Concerning the issue of developing autochthonous theological paradigms. 
First, we should not be afraid of refining the ones that we already have. Secondly, 
we should not continue to attempt to establish any theological paradigm as the 
predominant or definitive one. Although I have used mestizaje as the dominant 
paradigm in this reflection, this has more to do with my own conscious agenda at 
hand, than with an attempt at establishing it as such. It would be impossible to be 
truthful to our mestizo reality and then turn around and say that this or that 
theological paradigm is the Hispanic one. This is specially true of the paradigms 
of mestizaje and liberation. 

Another missing element is a very complicated and emotional one. Hispanic 


theological works are filled with varying assumptions and claims about Hispanic 
social and cultural values. A good example is provided in the Pastoral Letter on 
Hispanic Ministry of the North American Bishops.2? Hispanics "exemplify and 
cherish values central to the service of Church and society. Among these are: (a) 
Profound respect for the dignity of each person; (b) Deep and reverential love for 
family life; (c) A marvelous sense of community that celebrates life through fiesta; 
(d) Loving appreciation for God's gift of life, and an understanding of time which 
allows one to savor that gift; (e) Authentic and consistent devotion to Mary." 

We are also supposed to be more emotional, more community oriented --and 
therefore less individualistic--, more holistic and with a different sense of 
sacredness than other cultural groups --just to name a few of these assumptions. 
As much as I would like to believe this representation of who we supposedly are 
and what Hispanic values are all about, I find that many of these claims are either 
inflated or simply not true.*! Better anthropological studies need to be done 


| 


28. This is not to imply that the only valid theological paradigm for Hispanic theology would be the 
paradigm of captivity --although this paradigm certainly resonates with the experience of many 
Hispanics. Although hinted at in a number of Hispanic theological works, the only published work 
that fully integrates this paradigm is D. Traverso's article «Towards a Theology of Mission in the 
U.S. Puerto Rican Migrant Community: From Captivity to Liberation.» He sees the reality of 
migrant Puerto Ricans as one of spiritual and political captivity. This situation calls for a new faith 
orientation and an integral liberation. His effort, however, is marred by his over-dependence on Latin 
American liberation theology Marxist social analysis and the fact that his perspective only represents 
a minority within the community he is addressing. Cf. Apuntes, Year 9, No. 3, Fall 1989, pp. 51-59. 
José Amorós Alicea has done some work with this paradigm in light of the biblical experience of 
exile that remains unpublished. Also, there is a bricf treatment of this theme in Mañana, op. cit., pp. 
41-42. 

29. NCCB, The Hispanic Presence (Washington, D.C.: United States Catholic Conference, 1984). 


30. Ibid., pp. 3-4. 

31. I realize that sometimes these claims have particular strategic functions within the Hispanic social 
and ecclesiastical political agendas, and that oppressed groups --for obvious reasons-- tend to 
emphasize the best aspects of their experiences, yet, we do not fool anyone with inflated claims 
about who we are. We are who we are period. We stand in need for better interdisciplinary studies 
concerning the whole of the so-called Hispanic reality in order to understand ourselves better and 
also in order to provide legitimacy for our claims. 
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concerning the identification of the dominant values throughout different Hispanic 
communities, so that our values --whichever they might be-- may be critically 
assessed and incorporated into our theological work. 

A related issue has to do with the role of community in theological work. It 
seems to me that one significant problem remains in this area. It has to do with 
how to go about engaging in such a way of doing theology. What does it really 
means to do such a theology? Although most modern theological literature is full 
of what I call "community talk,” there is very little practical guidance as to how 
to go about this task. When we talk about doing communal theology, what type of 
community do we have in mind? Are there any actual communities engaged in 
ours --or a similar--vision of communal theological formation? How practical can 
this notion be within our context? It seems to me that we have a golden 
opportunity in our hands when it comes to this issue! 

One important aspect of a truly communal theological effort is to risk 
inclusivity at all levels of our work. When it comes to the issue of a Hispanic 
feminine theological perspective?” we seem to be lagging way behind. Efforts such 
as Ada Maria Isasi-Diaz’ concept of mujerista theology need to be critically 
sustained. I believe, on the other hand, that one of the worst forms of paternalism 
in which we are involved is related to our lack of appreciation and critique of the 
emerging mujerista theological vision. We cannot continue to ignore the vital 
contribution of Hispanic women to our theology. In order to take it seriously, we 
must not be afraid to engage in critical dialogue with our partners in our mestizo 
journey. 

We cannot allow ourselves to continue to critique the North American 
economy solely from the perspective of Marxist categories. As a matter of fact, we 
have proven to be quite poor Marxisis at that, since the main source of the 
Marxist oriented critique towards North American economy comes to us filtered 
through the interpretation of Latin American liberation theologians. For many 
Hispanics the U.S. is truly a land of economic opportunity;* for others it is not. 
I am not arguing here for an uncritical support of the financial status quo of this 
country. I am simply arguing for excellence in our evaluations. If all we can say 
concerning the U.S. economy are the same leftist cliches that dominate most 
critiques of the U.S. economy, we will not be taken seriously and will be easily 
dismissed as mere idealists or outdated communists. It is of no help that most 
communist societies are in financial shambles! What does the Hispanic experience 


32. See A.M. Isasi-Diaz and Y. Tarango, Hispanic Women Prophetic Voice in the Church: Toward a 
Hispanic Women’s Liberation Theology (Harper & Row: San Francisco, 1988), and A.M. Isasi-Diaz’s, 
«Mujeristas: A Name of Our Own,» in The Future of Liberation Theology (Maryknoll, New York: 
Orbis, 1990), pp. 410-19; «The Bible and Mujerista Theology,» in S.B. Thistlethwaite & M. Potter 


Engel, eds., Constructing Christian Theologies from the Underside (San Francisco: Harper & Row, 
1990), pp. 261-69. 


33. Figueroa Deck is one of the Hispanic theologians that has acknowledged the importance of 
socio-economic mobility within the Hispanic experience. For him, "a U.S. Hispanic theology must 
acknowledge the socio-economic mobility of some Hispanics and not identify so exclusively with the 
poor that it becomes irrelevant to the context of middle-class Hispanics who, as a matter of fact, are 


important players in the future of our people in the United States." Hispanic Theologians..., op. cit., 
p: 23: 
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have to say concerning U.S. economic arrangements, given the facts that the 
majority of Hispanics are adversely affected by them? 

Closely connected to issues of the economy is the issue of the American 
notion of democracy and its corresponding political structures. For many Hispanic 
people the North American democratic system of government is the best form of 
government they have and will ever experience in their lives. What seems to some 
in this country as a system of oppression is certainly good news for many 
Hispanics who only knew brutal political oppression before. It is no coincidence 
that many of those who actively criticize the U.S. government wind up here when 
they have to leave their countries! Many Hispanics are simply confused and 
angered by left-wing --specially ecclesiastical left-wing-- critiques of American 
democracy. 1 cannot remember how many times 1 have heard Hispanics say that 
_ Americans do not know what they have! Once again, it is not so much a matter 
_ of preserving the status quo, as it is a matter of pastoral sensitivity and political 
| wisdom. No one gets too far politically or theologically with an "us against them" 
_ mentality. Too many of the Hispanic theological criticisms of the American 
| government are too ideological to be of any lasting good. To be prophetic does not 
| necessarily mean to be leftist, or conservative; it is more a matter of attention to 

truth --no matter where it leads-- and political wisdom. 
. Another challenge for us has to do with our theological perspective on issues 
of sexuality and reproduction within our scientific and technological context. What 
are the operative Hispanic notions of sexuality and reproduction? What 
perspectives inform these? How do we analyze them from a Hispanic theological 
perspective? Are we going to continuc to avoid the theological challenges posed 
by modern issues of sexuality --therefore preserving the existing unfounded phobias 
and prejudices within our communities? How long does a Hispanic homosexual, 
for example, have to wait for his or her community of faith to fully integrate their 
experience within the life of the church? As the economic conditions of this 
country continue to worsen, more and more people are living together without 

getting married in order to have more financial resources to survive. What are we 
going to do about issues like this? It does not seem feasible for Hispanics to get 
out of poverty if we continue to reproduce the way we do. It is no secret that the 
so-called "traditional" mores of sexuality are quickly fading away in this society. 
What are we going to say about this? 

Finally, Hispanic theology should continue to emphasize the importance of 
ecumenical relations. It is important to mention that the Hispanic practice of 
ecumenism is dominated by a pastoral perspective. Hispanics can rally behind a 
common cause, in which there is a clear ecumenical ecclesiastical involvement, if 
it has to do with our culture or a community problem that affects us all. But such 
pastoral concerns do not address the tense situation that arises when Protestants 
"evangelize" Roman Catholics. Current discussions of why Roman Catholic 
Hispanics are leaving the church are very tentative and cautious when addressing 
the issue of Protestant evangelism. A serious problem arises when Protestant 
Anglo or Hispanic evangelistic efforts drain the dwindling human resources 
available within the Roman Catholic communion. Under such circumstances 
tensions occur. No ecumenical discussion among Hispanics will go very far until 
Protestants and Roman Catholics are open and honest enough to confront each 
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other on the different consequences of this matter. This problem takes on a very 
special urgency of its own in light of recent socio-religious developments in Latin 
America where large segments of the Latin American population are increasingly 
turning towards the Protestant faith. If the current trends continue more and 
more Latin Americans will migrate to the U.S. as Protestants rather than Roman 
Catholics. This fact alone will have important consequences for church life and 
ministry among Hispanics in the U.S. 


Conclusion 

Our theological interpretations of the varying realities that compose the 
Hispanic reality in the U.S. ought to reflect as much as possible the mestizo reality 
to which we belong. The Hispanic inculturations of the gospel of Jesus Christ 
ought to reflect the diversity, vitality and vulnerability present in our communities. 
That is why, in our efforts to develop a Hispanic theology, we need the multiple 
visions represented in the emerging theological paradigms of La Morenita, 
Orthopathos, Fuenteovejuna, Teologia de conjunto, Mujerista, and many others. 
Only in such a way can we discover and address the presence and action of the 
God of life in our midst. Finally, we owe to ourselves to dare to be who we are 
through our theological analysis. That is the greatest human gift and theological 
contribution that we can offer to humanity. 


Resumen 

La "jornada" de formación e inculturación de una perspectiva teológica hispana 
confronta una multitud de retos únicos a nuestra situación como hispanos en los 
EE.UU. La experiencia hispana es una realidad multiforme, por lo tanto, resulta 
esencial que el "mestizaje" de nuestra experiencia sea continuamente representado en 
nuestros esfuerzos teológicos. Desde este "mestizaje" surgen varios retos al desarrollo 
de una inculturación teológica hispana, en donde algunos elementos han sido 
ignorados o devaluados, y otros han sido demasiado enfatizados. Algunos de los 
retos son los siguientes: una crítica de la relevancia e influencia de la teología 
latinoamericana de la liberación en la formación teológica hispana, la integración 
socio-cultural del pueblo hispano en los EE.UU., la crítica y verificación de los 
reclamos antropológicos y culturales que se hacen en las obras teológicas hispanas 
sobre el pueblo hispano, el desarrollo y la clarificación de qué significa hacer teología 
comunal, la crítica no-marxista a la economía y el sistema político de los EE.UU., 
una perspectiva teológica sobre asuntos de reproducción y sexualidad humana, y el 
ecumenismo. Estos son algunos de los retos que confrontamos en la formación de 
una perspectiva teológica hispana. 


34. Cf. D. Martin, Tongues of Fire: The Explosion of Protestantism in Latin America (London: Basil 
Blackwell, 1990) and D. Stoll, Js Latin America Turning Protestant? (Los Angeles, California: 
University of California, 1990). 
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